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Gli Heraia di olimpia e le donne di elide. 
riti di passaggio e inni tra era e Dioniso

La partecipazione femminile ad agoni sportivi nella Grecia antica1
appare strettamente connessa con i riti di passaggio,2 all’interno dei quali
le gare rappresentavano per le fanciulle un’occasione privilegiata in cui
mostrare di fronte alla comunità la propria prestanza fisica in vista dei
ruoli che venivano loro tradizionalmente attribuiti nell’ambito delle noz-
ze.3 il valore religioso e iniziatico che predomina sullo sfondo delle gare
1 Sulle donne e lo sport nell’antica Grecia, e il valore iniziatico dell’atletismo femmi-
nile si veda in particolare l’ampio e documentato saggio di G. Arrigoni (ArriGoni 1985,
p. 55 ss., insieme alle osservazioni e alle integrazioni bibliografiche della ristampa del
2008). La questione è affrontata in maniera originale e approfondita anche in ScAnLon
2002, che inquadra efficacemente l’argomento sullo sfondo dell’eros; cfr. anche GoLDen
1998, p. 104 ss.; MiLLer 2004,  p. 150 ss. (che tuttavia non fa riferimento all’aspetto ri-
tuale); KyLe 2007, p. 217 ss. Sui diversi aspetti della presenza femminile alle gare olim-
piche cfr. DiLLon 2000. Le fonti antiche sulle competizioni atletiche femminili sono rac-
colte in MiLLer 20043, p. 105 ss.
2 Per un inquadramento generale di questa vasta tematica secondo le varie tipologie
si rinvia a BurKert 2004, p. 91 ss., con elenco delle fonti e della bibliografia caso per ca-
so. tra i numerosi studi a riguardo si segnalano cALAMe 1977; DowDen 20032; DoDD –
FArAone 2003. Le tappe fondamentali nella definizione e nello studio di tale problemati-
ca sono ripercorse in verSneL 1993, p. 48 ss. (con ricca bibliografia in note).
3 L’atletica femminile nella Grecia antica riguarda esclusivamente le giovani vergini,
libere di nascita. nella Repubblica di Platone (451d–452a) si afferma l’importanza per le
donne dei phylakes di ricevere la stessa educazione degli uomini, in vista di una medesi-
ma utilità sociale: in virtù di ciò, anche le donne devono praticare la ),20&'g e la
 2)*01&'g (questo concetto è ribadito anche in Resp. 456a-b; Leg. 804d–805a;
813e–814c: le donne devono curare anche gli esercizi relativi al combattimento in guerra,
analogamente agli uomini). È ben noto il passo della Costituzione degli Spartani di Se-
nofonte (1, 4 [152a]) in cui si afferma che Licurgo, considerando la generazione di figli
come la funzione più importante della donna libera, stabilì a Sparta gare di corsa e prove
atletiche di resistenza e di forza fisica per le donne analoghe a quelle degli uomini, nella
convinzione che genitori sani e forti avrebbero dato vita ad una prole altrettanto valida
(cfr. anche Plut. Lyc. 14, 3: Licurgo stabilì che anche le donne si esercitassero nelle prati-
che ginniche – corsa, lotta, lancio del disco e del giavellotto – perché il seme maschile si
sviluppasse meglio in esse, e perché loro stesse fossero pronte ad affrontare il parto con
vigore e capacità di resistenza alla fatica e al dolore). A questo proposito, la Arrigoni (cfr.
ArriGoni 1985, p. 74 ss.) ha opportunamente distinto, nel caso di Sparta, una “ginnastica
politica” -  mirante all’integrazione della donna nella polis in funzione del parto, evento
in cui il suo corpo deve essere il più possibile resistente allo sforzo - e una “ginnastica ri-
tuale”, che segna per la fanciulla l’ingresso nella condizione di futura sposa; cfr. anche
nAPoLitAno 1985 (sulla scia di cArtLeDGe 1981: la condizione “privilegiata” della don-
na spartana obbediva strettamente ad uno scopo eugenetico, e pertanto risultava subordi-
nata, in definitiva, al predominio maschile); ScAnLon 2002, p. 121 ss.
sportive di parthénoi si esprime nei riferimenti al mito, elemento inscin-
dibile dall’occasione festiva della gara stessa: ad esso è affidata l’evoca-
zione delle nozze, attraverso il contrasto tra follia e assenza di logos da
un lato, e ripristino del kosmos tramite la definizione di prerogative fisse,
assegnate a ciascun gruppo di individui, dall’altro. 
il riferimento alle nozze e alla fertilità come compimento della natura
della donna4 appare efficacemente rappresentato negli agoni femminili
che si tenevano ad olimpia ogni quattro anni nell’ambito della festa in
onore di era (Heraia), in cui si svolgevano competizioni atletiche e mu-
sicali femminili contrapposte e complementari a quelle maschili delle
olimpiadi. Pausania (5, 16, 2-8) ci offre una dettagliata testimonianza su
questi agoni,5 che mostrano alcune caratteristiche fondamentali del culto
di era, connesso con la sfera femminile delle nozze, ma rivelano anche
aspetti interessanti del culto di Dioniso, divinità alla quale era appare le-
gata da quella che w. Burkert ha definito una “strana intimità”.6 La pre-
senza dei culti di era e di Dioniso negli Heraia ben rappresenta i recipro-
ci condizionamenti di queste due divinità attraverso la contrapposizione
del femminile al maschile, e in seguito nella loro reciproca integrazione,
adombrata nell’immaginario bovino che caratterizzava i riti stessi rin-
viando alla sfera della fertilità. 
eLiDe, GLi HeRaia e iL cuLto Di DioniSo
Secondo la testimonianza di Pausania (5, 16, 2-8),7 unica fonte dalla
quale è possibile apprendere notizie relative agli Heraia di olimpia e alla
loro istituzione, esisteva in elide un collegio di sedici donne che ogni quat-
tro anni tessevano un peplo per era, riunendosi in un edificio sito
4 cfr. in proposito il ben noto assunto di J.P. vernant  (vernAnt 1968, p. 15) in base
al quale il matrimonio rappresenta per le fanciulle l’esatto corrispettivo di ciò che la guer-
ra costituisce per i giovani: nozze e guerra definiscono infatti, rispettivamente, l’inizio
dell’esistenza delle prime come donne, e degli altri come uomini, instaurando una diffe-
renziazione dei sessi in base a ruoli fissati in maniera definitiva. 
5 Gli Heraia potrebbero aver avuto origine nell’età del Bronzo, ma vennero riorga-
nizzati negli anni intorno al 580 a.c., come si può desumere proprio da Pausania (cfr. a
riguardo ScAnLon 2002, p. 115 s.; Serwint 1993, p. 404 ss.). un’origine precedente ri-
spetto ai giochi di olimpia, nei primi anni dell’viii sec. a.c., è ipotizzata da L. Deubner
(cfr. DeuBner 1936, p. 24 s. e 28), con il quale concorda H. Langenfeld (cfr. LAnGenFeLD
2006) in un’ ampia rassegna relativa agli Heraia che mette in evidenza il loro carattere
strettamente locale e la dimensione privata della gara femminile, ben lontana dalla gran-
diosità delle olimpiadi. 
6 cfr. BurKert 20032, p. 417.
7 MiLLer 20043, test. 158.
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nell’agorá della città di elide.8 tale collegio femminile era lo stesso che
indiceva l’agone in onore di era ad olimpia (2, N !Ó Ã1Ú 1&%0& 'Ú
: {* J.w), consistente in una gara di corsa per ragazze9 (?)&((
!.7),2 -.%Ô*,&/), raggruppate secondo tre classi di età a partire dalle
più giovani; l’avvicendamento di tali gruppi nella corsa procedeva per età
crescente. Le ragazze correvano con le chiome sciolte e indossando un chi-
tone corto al di sopra del ginocchio, con la spalla destra nuda fino al petto
(3, '%"w1 03&0&* E '7)$, 4&1n* ¿( ,* Õ-Ó.  7*1,/ '%'"&,
1Ù* ‚),* >4.& 1,y 01%,2/ 3*,20& 1Ù* !"+&7*).10 Gareggiavano nel-
lo stadio olimpico, ma la lunghezza della corsa femminile era ridotta di un
sesto rispetto a quella della corsa maschile, ovvero, le fanciulle percorreva-
8 cfr. Paus. 6, 24, 10, -"-,$1& !Ó A* 1v : ,.r 'Ú 1w/  2*&+Ú* ,O'$) 1w/
B''!"' '(,2)*&/, C*% 1Ù* --(,* Õ3*,20& 1v ≠.p.
9 Sulla corsa femminile nella Grecia antica cfr. AnGeLi BernArDini 1988. Sull’orga-
nizzazione e le caratteristiche dell’agone femminile degli Heraia si veda in part. ScAn-
Lon 2002, p. 98 ss.
10 L’abbigliamento descritto appare analogo a quello rappresentato in un bronzetto
greco arcaico proveniente dall’Albania (antico epiro) e databile al terzo quarto del vi
sec. a.c. (London BM 208 = tavola 3 ArriGoni 1985 = ScAnLon 2002, fig. 4-1; per la
discussione in proposito cfr. ArriGoni 1985, p. 157; Serwint 1993, p. 406 s.). Sull’im-
piego di tale tipo di abbigliamento nella corsa femminile cfr. Serwint 1993, p. 406 ss.,
che esamina le testimonianze iconografiche concludendo che il costume in oggetto sareb-
be l’exomís, una tunica maschile che lasciava le spalle scoperte: nel contesto del rito di
iniziazione femminile, tale abbigliamento denoterebbe la liminalità della condizione delle
fanciulle in gara. riguardo ai bronzetti raffiguranti fanciulle in tale abbigliamento – per
lo più manici o supporti di specchi, provenienti dalla Laconia o di officina laconica – si
veda ScAnLon 2002, p. 127 ss. e 136 s. (catalogo delle figure): secondo lo studioso (p.
127 ss.), tali statuine rappresentavano atlete spartane. Alcuni frammenti di vasi rinvenuti
a Brauron testimoniano la medesima tenuta - e anche la nudità totale - per le fanciulle
coinvolte nei riti di passaggio che avevano luogo presso il locale santuario di Artemide
(cfr. infra, n. 63). Sappiamo da Plutarco (Lyc. 14, 4-7; MiLLer 20043, test. 153) che le ra-
gazze spartane partecipavano nude ad alcune processioni, al pari dei giovani: tale pratica
non appariva turpe, dal momento che la nudità, accompagnata da modestia e pudicizia,
favoriva l’abitudine alla semplicità e, al tempo stesso, mostrando la prestanza fisica delle
giovani, instillava in loro emulazione in vista del valore e della gloria, di cui esse ritene-
vano di poter essere partecipi al pari degli uomini. cfr. Plat. Resp. 457b: gli uomini che
ridono dinanzi a donne che si esercitano nude non hanno alcuna consapevolezza del sen-
so di ridicolo che avvertono, dal momento che le donne fanno ginnastica in vista di ciò
che è meglio (1,y "(101,2 D*"'), e l’utile è bello, mentre il nocivo è turpe (1Ù )Ó*
‹3(&),* '(7*, 1Ù !Ó (".Ù* ∞04.7*). All’opposto, Andromaca, nell’omonima
tragedia di euripide (595-601; cfr. MiLLer 20043, test. 154), sostiene che le fanciulle
spartane non conoscono pudicizia e temperanza (595-596, ,Ã!í  <* "∞ ,8(,&17 1&/
/ 093.6*  *,&1, -.1&1!6* '7.$), in quanto abbandonano le loro case (597,
A+".$),y0& !7),2/) per correre e praticare ginnastica nelle palestre insieme ai giovani,
con le gambe nude e le vesti discinte (598,  2)*,w0& )$.,w/ 'Ú --(,&/ :*"&)*,&/).
Su atletica femminile e nudità a Sparta cfr. ScAnLon 2002, p. 125 ss.
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no circa centosessanta metri contro i circa centonovanta dei maschi, corri-
spondenti all’intera lunghezza dello stadio olimpico.11 Alle vincitrici veni-
va riservata una corona di ulivo e una porzione della vacca sacrificata ad
era (1w/ !Ó *&'90&/ A(/ 1" !&!70& 01"3*,2/ 'Ú ,Ù/ ),w.*
1"%2)*$/ 1v ≠.p), e veniva inoltre concesso loro di far realizzare e de-
dicare nel santuario immagini di loro stesse, col nome inciso.12 Altre sedici
donne assistevano il collegio che indiceva i giochi ("∞0Ú !Ó 'Ú N
!&',*,8)"*& 1w/ B''!"' '1Ï 1Ã1Ï 1w/ : 6*,%"1,80&/
 2*w'"/).
Dopo tale descrizione, Pausania ricorda l’aition dell’agone, adducen-
do una motivazione mitico-religiosa ed una storica. egli afferma infatti
che le gare di corsa delle parthénoi si facevano risalire ad un tempo mol-
to antico, ovvero ad ippodamia, che le avrebbe istituite in ringraziamento
ad era per le sue nozze con Pelope (4, π--,!)"&* 1v ≠.p 1{*
 )6* 1{* (,-,/ A'1*,20* 4.&*): ad ippodamia viene ascritta
l’istituzione del collegio delle sedici donne, insieme alle quali ella stessa
avrebbe celebrato gli Heraia per la prima volta. in quella prima edizione,
la vincitrice fu chloris, figlia di niobe e di Anfione, unica superstite del-
la stirpe dei niobidi dopo la strage compiuta da Apollo e dalla sorella
Artemide. 
La versione storica dell’origine delle gare femminili di olimpia è in-
vece connessa da Pausania con la morte di Damofonte, crudele tiranno di
Pisa che avrebbe molto vessato gli elei. Gli abitanti di Pisa, infatti, non
volevano essere corresponsabili delle malefatte del tiranno nei confronti
degli elei, mentre questi ultimi, a loro volta, intendevano porre fine alle
accuse contro di quelli. Si istituì pertanto un collegio di sedici donne
elee, una per ciascuna città della regione - che al tempo erano, appunto,
sedici -, per risolvere le questioni che li dividevano: di ciascuna città ve-
niva scelta la donna più anziana, che fosse anche la più nobile e quella
che godeva di migliore reputazione (5, •1&/ E(&'p 1" H* -."0211$
'Ú :+&9)1& 'Ú !7+t 1{*  2*&'{* -.,"w4"*). Le donne di queste
città conciliarono Pisei ed elei, e furono in seguito incaricate da essi di
istituire la festa e gli agoni in onore di era e di tessere il peplo. Le sedici
donne istituirono pertanto due cori, e ne intitolarono uno a Physkóa e uno
a ippodamia (6, N !Ó B''!"'  2*w'"/ 'Ú 4,.,ˆ/ !8, N01q0&
11 La cornice rituale della corsa fa pensare che essa dovesse svolgersi dinanzi ad un
pubblico di sole donne, tra le quali spiccava il collegio delle sedici sacerdotesse di era,
che presiedeva alla festa (cfr. AnGeLi BernArDini 1988, p. 167).
12 il termine eikónes in Paus. 5, 16, 3 potrebbe riferirsi sia a ritratti dipinti su tavolet-
te, sia a statue delle vincitrici: cfr. AnGeLi BernArDini 1988, p. 181, n. 62 (secondo la
studiosa si sarebbe trattato di statue).
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'Ú 1Ù* )Ó* 20'7/ 1{* 4,.{*, 1Ù* !Ó π--,!)"/ '(,y0&). Di
Physkóa, Pausania dice che, secondo l’opinione diffusa, era originaria
dell’elide cava (A' 1u/ K(&!,/ 1u/ ,($/), del demo di orthía,13 e
che a lei si unì Dioniso generando un figlio, narkáios, che da adulto di-
venne molto potente e fondò il santuario di Atena narkáia. Physkóa e
narkáios avrebbero per primi tributato onori a Dioniso (7, &,*80z 1"
1&)Ï/ ( ,20&* Õ-Ù .',2 <'Ú> 20'7/ !,%u*& -.916*). il
coro istituito in onore di Physkóa da parte delle sedici donne di elide, e
che prendeva nome dalla stessa eroina (4,.Ù/ A-9*2),/), era – afferma
Pausania – uno degli onori ( . 'Ú >(() a lei tributati nella festa. Gli
elei avrebbero conservato fedelmente queste usanze anche in seguito:
dopo che vennero ripartiti in otto tribù (32(Û), infatti, scelsero da cia-
scuna due donne.14 il Periegeta conclude tale descrizione rimandando al-
le usanze lustrali delle sedici donne e degli ellanodici – ovvero dei mem-
bri del collegio incaricato di istituire, a sua volta, gli agoni olimpici ma-
schili –, che compivano i loro atti rituali dopo essersi purificati con un
maialino adatto alla catarsi15 e con acqua presso la fonte Pieria, che si
raggiunge da olimpia percorrendo la strada in pianura in direzione di
elide.
nel testo di Pausania emergono due elementi che rimandano all’im-
maginario delle nozze come rimedio al disordine “ferino” della condizio-
ne femminile al di fuori delle funzioni di sposa e di madre: si tratta, da un
lato, del sacrificio di vacche ad era e del premio per le vincitrici della
corsa, che potevano mangiare parte della carne, e dall’altro, dell’associa-
zione rituale tra era e Dioniso, ai quali l’immaginario bovino appare
strettamente connesso. Al ruolo disciplinante delle nozze sembra alludere
13 Alcuni studiosi hanno ipotizzato – in maniera tuttavia infondata – una sostituzione
del culto di questa eroina al culto di Artemide orthía, ma cfr. ScAnLon 2002, p. 99, il
quale mostra come l’associazione di Physkóa al demo di orthía rappresenti piuttosto un
elemento ulteriore a favore dei forti legami culturali tra Sparta e l’elide nel vi sec. a.c.
14 Secondo la ricostruzione di G. nagy (cfr. nAGy 1990, p. 365 s.), le due donne pro-
venienti da ciascuna delle otto phylái venivano assegnate rispettivamente a ippodamia e a
Physkóa; da tale suddivisione risultavano nel complesso otto performances corali, ciascu-
na delle quali era costituita da due cori rivali, rispettivamente in onore della prima eroina
e della seconda. Le sedici donne, a loro volta, fungevano ciascuna da khoregós per cia-
scuna delle sedici suddivisioni corali. Lo studioso interpreta l’elemento della “divisione”
(“division”) all’interno dell’“istituzione” (“setting up”) delle esecuzioni corali attraverso
la dialettica tra µ01$)&, il verbo che indica l’“istituzione” dei cori stessi, e il sostantivo
01Ì0&/ da esso derivato, al quale si associa il significato negativo di “conflitto”: l’istitu-
zione di un coro implica infatti la costituzione di divisioni al suo interno.
15 Si tratta della purificazione col sangue di un animale ucciso (in proposito si veda
ad es. PArKer 1983, p. 371 ss.).
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anche l’abbigliamento delle parthénoi che gareggiano:16 esso è infatti es-
senzialmente dettato da esigenze di praticità, ma potrebbe anche riman-
dare, come vedremo, al mito delle Pretidi, che sembra ispirare la corsa in
virtù della complementarietà di era e Dioniso, divinità, quest’ultima,
che, come mostra lo stesso Pausania (6, 26, 1-2), ricopre un ruolo di pri-
mo piano tra gli dèi venerati dagli elei (%"{* !Ó A* 1,w/ )(&01
&7*20,* 0,20&* I("w,&). 
Secondo la descrizione del Periegeta, tra l’agorà di elis e il fiume
Peneios sorgeva un antico teatro, e anche un santuario (N".7*) di Dioniso
con una statua eseguita da Prassitele. Gli elei avrebbero sostenuto che il
dio si manifestava presso di loro nella festa delle Thyiai17 (1Ù* %"7*
03&0&* A-&3,&1q* A/ 1{* 2&{*18 1* B,.1* ( ,20&*). inoltre, in
un luogo distante circa otto stadi dalla città, i sacerdoti introducevano tre
lebeti in un edificio19 e li lasciavano vuoti, di fronte ai cittadini e ad
eventuali stranieri; sia i sacerdoti, sia chiunque lo desiderasse, apponeva-
no in seguito dei sigilli alle porte dell’edificio, e si ritiravano. il giorno
seguente si constatava che, nonostante i sigilli fossero rimasti intatti, i le-
beti erano pieni di vino. 
L’epifania di Dioniso è evocata anche in un inno al dio che Plutarco
(Quaest. Gr. 36, 299b = Carm. Pop. fr. 25 [871] PMG) riporta affermando
che era intonato dalle donne di elide. nell’edizione di Furley e Bremer,20
l’inno, che nei manoscritti è riportato in prosa, ha la seguente
forma: A(%"w*, •.6 &7*20", / @("Û6* A/ *Ù* / ; *Ù* 0ˆ* .1"00&*
16 cfr. supra, n. 10.
17 Si tratta di un ulteriore appellativo delle Menadi derivante dal verbo %˜6, che de-
signa le seguaci di Dioniso nel furore e nello sconvolgimento della danza estatica ispirata
dal dio. Secondo Pausania (10, 6, 4), le Thyiades (altro appellativo delle medesime segua-
ci di Dioniso, di uso più frequente e derivante dallo stesso verbo) prenderebbero il nome
da Thyia, la prima sacerdotessa di Dioniso.
18 i codici hanno 26*, che designa una festa denominata 2Û, mentre 2&{* è
congettura di K. Preisendanz (cfr. PreiSenDAnz 1936, col. 680), accettata da S. Scullion
(cfr. ScuLLion 2001, p. 205 s.).
19 Accetto in questo punto del testo (:-4"& )*  " 1u/ -7("6/ ≈0,* 1" ¿'1n
01!& C*% [1* B,.1* > ,20& 2w ¿*,)#,*1"/] ($1/ !Ó :.&%)Ù* 1."w/ A/
,O'$) A0',)0*1"/) l’espunzione proposta da S. Scullion (cfr. ScuLLion 2001, p.
207), che considera la pericope contenente la denominazione specifica della festa (Thyia)
una glossa interpolata: le altre due fonti che parlano del prodigio del vino (Ps. Aristot.
Mirab. 123, 842a 25, in GiAnnini 1966, p. 286 e theopomp. FrGrHist 115 F 277 =
Athen. 1, 34a), infatti, non lo connettono alla festa delle Thyiai, ovvero all’epifania di
Dioniso. una attenta e approfondita analisi di queste tre testimonianze è ScuLLion 2001,
al quale si rinvia.
20 cfr. FurLey – BreMer 2001, vol. 1, p. 371 (per il commento al testo e la biblio-
grafia in proposito cfr. vol. 1, p. 369 ss. e vol. 2, p. 373 ss., a cui si rinvierà più volte qui
di seguito). 
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/ A/ *Ù* / 1| ,z / -,!Ú %86*, / >+&" 1y.", / >+&" 1y." (“vieni, eroe
Dioniso, al puro tempio degli elei con le cariti, al tempio, imperversan-
do con piede bovino, degno toro, degno toro”).21 il testo, quasi unanime-
mente riconosciuto come antico - ovvero risalente a prima del sinecismo
dell’elide nel 580 a.c.22 - è molto controverso: a partire da L. weniger,23
l’inno è stato infatti connesso con la festa del prodigio del vino, all’inter-
no della quale esso costituiva l’invocazione al dio perché compisse il mi-
racolo; tuttavia, come ha efficacemente mostrato S. Scullion24 sulla base
di un’attenta lettura della testimonianza di Pausania (6, 26, 1-2), i tentati-
vi in tal senso appaiono infondati, poiché i personaggi incaricati di com-
piere i riti preliminari al prodigio del vino sono dei sacerdoti (N"."w/), e
non donne. nell’inno delle donne di elide, inoltre, non si riscontra alcun
riferimento al vino, che non sarebbe potuto mancare, considerata la
straordinarietà dell’evento del quale si auspicava il compimento grazie
alla presenza di Dioniso. L’occasione in cui l’inno era intonato sembra
essere invece la festa denominata Thyia, distinta dal prodigio del vino: il
participio %˜6*25 potrebbe deporre in tal senso, mettendo in evidenza
l’incedere del dio dal “piede bovino” come una sorta di danza estatica26
che si comunica alle sue seguaci, le Thyiai (o Thyades). il luogo in cui si
svolgeva il prodigio del vino, del resto, era un edificio (,O'$)) distante
otto stadi dalla città di elide, secondo la testimonianza di Pausania, il
tempio (*ı/) dell’inno potrebbe identificarsi, invece, secondo S. Scul-
21 il dativo strumentale 1| ,z -,! richiama Soph. ant. 1144, in cui il coro sup-
plica Dioniso di “giungere con piede purificatore” (),("w* '%.0z -,!).
22 cfr. FurLey – BreMer 2001, vol. 1, p. 369 (la semplicità della forma poetica av-
valorerebbe la considerazione dell’inno delle donne di elide come il più antico canto cul-
tuale greco pervenutoci, il cui terminus post quem sarebbe proprio il sinecismo tra elei e
Pisati attestato in Paus. 5, 16, 5). cfr. anche weniGer 1883; ScAnLon 2002, p. 115 s. (la
data del 580 a.c. sarebbe connessa con la riorganizzazione degli Heraia di olimpia in se-
guito al rafforzarsi dei legami dell’elide con Sparta, che comportò anche un forte influsso
dell’atletica femminile spartana sugli agoni locali). La complessa problematica del lega-
me tra il passo di Pausania sugli Heraia di olimpia e il passo delle Quaestiones di Plutar-
co in cui è riportato l’inno è sinteticamente trattata qui di seguito.
23 cfr. weniGer 1883, pp. 2, 8, 11 s.; per questo riferimento cfr. ScuLLion 2001, p.
205, n. 7.
24 cfr. ScuLLion 2001, p. 205 ss.
25 nei manoscritti si riscontra anche una variante !˜6*: cfr. a riguardo le osservazio-
ni in FurLey – BreMer 2001, vol. 2, p. 376 s.). r. Schlesier (cfr. ScHLeSier 2002, p. 181
s.) sottolinea che la lezione !˜6* metterebbe in evidenza il tema della katábasis, connes-
so col culto eroico al quale l’inno sembra rimandare; accettando !˜6* in luogo di %86*,
tuttavia, si perde l’elemento del furore caratteristico del culto di Dioniso, che animerebbe
le donne dedite ad onorare il dio intonandone l’epiclesi (ScHLeSier 2002, p. 180 s.). 
26 cfr. ScuLLion 2001, p. 210 s.
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lion, col *Ù/ &,*˜0,2 sito tra l’agorá e il fiume Peneios di cui si parla
in Paus. 6, 26, 1, mentre secondo r. Schlesier – che accetta la lezione dei
codici, ?(&,* (“marino”, “presso il mare”), contro @("Û6* (“degli elei”),
congettura di Bergk27 accettata dalla maggior parte degli studiosi28 – si
tratterebbe di un tempio posto fuori dalla città e vicino al mare.29 L’ele-
mento dirimente per l’interpretazione dell’inno e del suo contesto è co-
munque rappresentato dal riferimento al culto eroico, che desta non po-
chi problemi: diversi sono stati i tentativi di emendare la forma •.6 con-
tenuta nel primo verso,30 lezione dei codici, che non si incontra mai come
vocativo di •.6/, sebbene possa trattarsi, come propongono w.D. Furley
e J.n. Bremer, di un vocativo formatosi per analogia rispetto a nomi del
tipo 2% ı./ (vocativo 2% ı.) o 6'.Ì1$/ (per i quali sono
attestati sia vocativi in –"/, sia in -$).31 La lezione dei codici è apparsa
27 cfr. BerGK 18824. 
28 A riguardo si rinvia a ScHLeSier 2002, p. 165, n. 17. Accetta @("Û6* anche S.
Scullion (cfr. ScuLLion 2001, p. 207).
29 cfr. ScHLeSier 2002, pp. 166 s. e 174 ss. (cfr. anche p. 162, n. 6, per gli altri stu-
diosi favorevoli a mantenere il testo tràdito). La studiosa richiama a favore della lezione
dei codici altri passi di Pausania in cui il culto di Dioniso si svolge in località costiere
(cfr. ScHLeSier 2002, p. 174 s., n. 44), mentre, d’altro canto, pur nell’incertezza dovuta
alla mancanza di ritrovamenti archeologici nel territorio dell’antica elide relativi ad un
santuario presso il mare, non esclude che tale culto possa aver avuto luogo in una località
circostante (ad esempio, su una penisola lontana circa venticinque chilometri dall’antica
città di elide: cfr. ScHLeSier 2002, p. 180, n. 54). recentemente, anche ch. Faraone (cfr.
FArAone 2011, p. 316 s.), riproducendo il testo di w.r. Halliday (cfr. HALLiDAy 1928),
ha difeso ?(&,*, sostenendo che le donne che intonavano l’inno avrebbero altrimenti det-
to “nel nostro tempio” o “a elide”, mentre difficilmente avrebbero menzionato specifica-
mente il tempio “degli elei”, come a voler frapporre una certa distanza rispetto all’even-
to. 
30 tra questi tentativi emergono in particolare la proposta di A.B. cook - accettata da
Jane Harrison (cfr. HArriSon 19632, p. 205, n. 1) - in base alla quale •.6 andrebbe sosti-
tuito con H.í (&), con riferimento alla “rinascita” della natura in primavera. Lo studioso,
tuttavia, rigetta in seguito questa convinzione (cfr. cooK 1925, p. 823, n. 1; entrambi i ri-
ferimenti sono ricordati in ScHLeSier 2002, p. 165, n. 18; si veda a riguardo anche cAr-
rAno 2007, p. 148, che propone H.í (&) nel significato di “presto”). Molto articolata è
l’ipotesi di ch. Brown (cfr. Brown 1982, p. 313 s.), che emenda il testo congetturando al
posto di •.6 un elemento più convenzionale per un inno cletico, ovvero il pronome E)w*,
e quindi proponendo C(%sE)w*, ‚ &ı*20" come forma originale del primo verso: con-
frontando il testo ottenuto con un inno di Saffo, come illustra lo studioso, si rileverebbero
significative somiglianze (cfr. Sapph. fr. 2 v.: !"y.˜ )s, ∞ .g1"0<0>Û -["., C(%]"
*y,* / > *,* […]). Per altre congetture si vedano FurLey – BreMer 2001, vol. 2, p.
374 s. e ScHLeSier 2002, p. 165 e nn. 18-20.
31 cfr. FurLey – BreMer 2001, vol. 2, p. 374. A supporto, i due studiosi richiamano
anche ScHwyzer 19906, vol. 1, p. 838 (addendum a p. 480), in cui la lezione •.6 in que-
st’inno è accettata come forma di vocativo senza alcun commento in proposito.
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problematica anche per il riferimento a Dioniso come “eroe”, che tuttavia
si può interpretare sia alla luce della testimonianza di Pausania sui culti
dell’elide, sia grazie ai rinvenimenti archeologici sul sito dell’antica città
eponima della regione. 
considerata l’antichità dell’inno, il termine •.6/ potrebbe riallac-
ciarsi, infatti, all’uso miceneo di •. / •.6/ nel significato secolare di
“signora / signore”, che convive, come si evince in diversi documenti in
Lineare B, con quello religioso di “essere divino oggetto di culto”.32
L’aspetto religioso del culto eroico non sembra quindi da escludersi, poi-
ché la lezione •.6 potrebbe rimandare, oltre che alla labilità dei confini
tra lo status eroico e quello divino nella religione greca arcaica – attestata
ad esempio nel culto delfico, in cui si offriva un sacrificio annuale presso
quella che veniva ritenuta essere la tomba di Dioniso33 –, anche ad un
culto congiunto di Dioniso con un eroe,34 che risulta attestato, ad esem-
pio, a Sparta.35 Anche dall’archeologia emergono importanti riferimenti
al culto eroico: gli scavi austriaci a elide hanno infatti confermato la vi-
cinanza del teatro e del santuario di Dioniso all’agorá, già attestata da
Pausania (6, 26, 1),36 e hanno portato alla luce, sotto l’orchestra del teatro
- databile alla fine del iv sec. a.c. –, sepolture risalenti a circa settecento
anni prima, che i costruttori del teatro avevano preservato. in quest’ambi-
to, v. Mitsopoulos-Leon ha rinvenuto, al di sotto del pavimento di matto-
ni di una vasca nell’orchestra, uno spazio rettangolare (m. 0.90 × 0.40)
allestito con cura, sul retro del quale si trovava – secondo le parole stesse
dell’archeologa – “un cranio bovino (corna e parti della fronte) su cocci
di tegole, rivolto verso est e contrassegnato o fermato tra le corna con
una pietra”.37 il contesto rituale verrebbe messo in luce dal fatto che l’ac-
qua raccolta nella vasca sovrastante scorreva verso il basso attraverso un
32 cfr. FurLey – BreMer 2001, vol. 2, p. 374 (secondo cui gli elei potrebbero avere
invocato Dioniso come x.6, in associazione con x., l’altra loro divinità più impor-
tante) e vol. 1, p. 369 (“Lord Dionysos”). Sugli usi e i significati di •.6/ cfr. currie
2005, p. 62 ss.
33 cfr. Plut. De is. et Os. 365a e FurLey – BreMer 2001, vol. 2, p. 375.
34 tale fenomeno non appare peregrino: cfr. ad es. Herodot. 5, 67, in cui la politica
anti-argiva del tiranno clistene di Sicione si concretizza dal punto di vista religioso con
l’esclusione dal culto dell’eroe argivo Adrasto, al quale si tributavano anche cori tragici,
e l’attribuzione dei cori stessi a Dioniso, mentre si assumeva nel culto un altro eroe, Me-
lanippide.
35 cfr. Paus. 3, 13, 7-8 (ved. infra). 
36 cfr. supra.
37 cfr. MitSoPouLoS-Leon 1984, p. 285: “ein auf ziegelfragmente gebetteter rinder-
schädel (Hörner und Strnpartie) gegen osten blickend; er war durch einen Feldstein zwi-
schen den Hörnern >markiert< oder beschwert”; la studiosa inserisce anche un’illustra-
zione (p. 287).
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apposito canale, vicino allo sbocco del quale è stato rinvenuto il cranio
bovino, che doveva essere bagnato da una parte dell’acqua come a ricor-
dare o a proseguire un antico rito sacrificale.38 Questi risultati hanno in-
dotto la studiosa a collegare l’inno in cui Dioniso è invocato come “eroe”
al culto delle sedici donne di elide che istituivano gli Heraia:39 il tempio
di cui si parla nel componimento sarebbe pertanto l’edificio presso il tea-
tro, e l’esecuzione dell’inno stesso sarebbe avvenuta proprio in tale zona,
mentre l’appellativo di “eroe” si legherebbe ad un culto eroico40 connes-
so con Dioniso, attestato dall’esistenza di tombe al di sotto dell’orchestra
del teatro41 e dal ritrovamento del piccolo locale col cranio bovino presso
il quale venivano fatti scorrere dei liquidi.42 Dioniso, pertanto, avrebbe
potuto essere onorato come “toro” al quale si attribuiscono onori eroici.
un ulteriore elemento sembra collegare la zona dell’agorá di elide con
l’inno: tra i suoi edifici, infatti, Pausania menziona anche un santuario
delle cariti (6, 24, 6, C01& !Ó 'Ú .&0&* N".ı*), richiamate come ac-
compagnatrici di Dioniso nell’inno delle donne. 
Sebbene la ricostruzione di tale scenario non implichi un legame spe-
cifico delle sedici donne con l’inno per Dioniso, non sembra tuttavia da
escludersi una situazione analoga a quella prospettata da Pausania per i
cori in onore di ippodamia e di Physkóa: il Periegeta, che enumera le at-
38 cfr. MitSoPouLoS-Leon 1984, p. 286.
39 L’identificazione del collegio delle sedici donne di elide con le donne che intona-
no l’inno a Dioniso risale a L. weniger (cfr. weniGer 1883, p. 8), ed è stata accettata in
seguito da molti studiosi, fra i quali, più recentemente, w.D. Furley e J.n. Bremer (cfr.
FurLey – BreMer 2001, vol. 1, p. 370); cfr. anche ScAnLon 2002, p. 118 s. (l’inno sareb-
be connesso col culto di Dioniso e Physkóa, per il quale, analogamente a quanto avveniva
col culto di era e ippodamia, si istituivano cori che non prevedevano comunque la parte-
cipazione delle sedici donne).
40 riguardo al culto eroico mi limito a rinviare ai due studi “classici” di L.r. Farnell
(FArneLL 1921) e c.M. Antonaccio (AntonAccio 1995). utili osservazioni in KeArnS
1992 e SeAForD 1994, p. 109 ss.
41 come ha osservato e. Kearns (cfr. KeArnS 1992, p. 72), la rarità della sepoltura di
un eroe nell’agorá avvicina il personaggio in questione a un dio, distanziandolo dall’uo-
mo comune.
42 w.D. Furley e J.n. Bremer (cfr. FurLey – BreMer 2001, vol. 1, p. 371) citano a
riguardo due iscrizioni: nella prima (SiG i, 145, 32) si afferma che “il prezzo del bue
dell’eroe (o “del bue, l’eroe”) è cento stateri” (1,y ,Ù/ 1&)Ï 1,y •.6,/ B'1Ù*
011u."/), mentre la seconda (iG ii2, 1006) riguarda gli efebi che “condussero Dioniso
dall’altare al teatro portando le fiaccole; e alle Dionisie fecero scortare un toro degno del
dio, che sacrificarono nel santuario” ("∞0g  ,* !Ó 'Ú 1Ù* &ı*20,* :-Ù 1u/
A04Ì./ "∞/ 1Ù %Ô1.,* )"1Ï 361ı/ 'Ú C-")5* 1,w/ &,*20Û,&/ 1y.,* >+&,*
1,y %",y, √* 'Ú C%20* A* 1| N".|). Secondo J. Harrison (cfr. HArriSon 19632, p.
209, citata in  FurLey – BreMer 2001, vol. 1, p. 371, n. 6), quest’ultima iscrizione chiari-
sce il ritornello >+&" 1y." dell’inno: il toro è davvero “degno” poiché è Dioniso stesso.
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tività del collegio femminile, non fa riferimento all’inno per Dioniso, ma
afferma che le sedici donne istituivano dei cori per le due eroine, legate
rispettivamente a era e a Dioniso. Questo collegio femminile che onora-
va le due divinità, pertanto, avrebbe potuto anche presiedere all’istituzio-
ne di cori in onore dello stesso Dioniso in cui erano coinvolte altre don-
ne. Le “donne degli elei” alle quali Plutarco (Quaest. Gr. 36, 299a, N
1{* I("Û6*  2*w'"/) associa il canto senza riferirsi alle “sedici” sono
quindi ben distinte da queste ultime, ma non si può escludere che le loro
celebrazioni fossero organizzate e presiedute dalle sedici donne, che Plu-
tarco menziona esplicitamente nel De mulierum virtutibus definendole
come “le donne sacre che si occupano del culto di Dioniso e che chiama-
no “le sedici”” (251e, N -".Ú 1Ù* &7*20,* N".Ú  2*w'"/, =/ 1Ï/
B''!"' '(,y0&*).43 Pertanto, sebbene il culto di Dioniso risulti es-
sere molto caro alle donne di elide, si può comunque constatare che una
identificazione delle “sedici donne” con le “donne di elide” non aggiun-
gerebbe alcunché di nuovo alla caratterizzazione delle stesse come donne
dedite ai culti di era e di Dioniso, resa esplicita da Pausania e da Plutar-
co. insieme a questi due culti “maggiori”, apprendiamo infatti che le
donne di elide onoravano anche dei culti eroici ad essi connessi: quelli,
appunto, per ippodamia - eroina legata ad era - e per Physkóa - amante
di Dioniso che generò dal dio un figlio,44 narkáios, eroe politico che
combattè con le popolazioni vicine espandendo il territorio dell’elide, di-
venne molto potente, e istituì inoltre un santuario di Atena narkáia -,45
ma anche un culto eroico per lo stesso Dioniso, divinità introdotta in eli-
de dallo stesso narkáios e dalla madre Physkóa, e ispiratrice della danza
estatica delle Menadi, alla quale il participio %˜6* nell’inno sembra ri-
43 cfr. PreiSenDAnz 1936, col. 681 ss., secondo cui le sedici donne potrebbero essere
state le organizzatrici di un rito che coinvolgeva le donne di elide in generale, e non loro
stesse, come nel caso dei cori in onore di ippodamia e di Physkóa, che esse istituivano,
ma di cui non facevano parte. Questa interpretazione è stata riproposta da S. Scullion (cfr.
ScuLLion 2001, p. 210 ss.), mentre secondo r. Schlesier (cfr. ScHLeSier 2002, p. 170 ss.)
mancano indizi dirimenti che mettano in relazione l’inno per Dioniso col collegio delle
sedici donne.  
44 La funzione di Physkóa di fondatrice del culto di Dioniso in elide ne fa la prima
Thyia mitica, come ha messo in evidenza r. Hanslik (cfr. HAnSLiK 1941, col. 1166).
45 cfr. Paus. 5, 16, 7, -,(")"w* 1,w/ -.,0,',&/ 'Ú !2*)"6/ A-Ú ) 
:.%u*&, 'Ú ! 'Ú @%$*q/ N".Ù* A-'($0&* .'/ Ã1Ù* N!.800%&. M. un-
tersteiner (cfr. unterSteiner 1942, p. 68 e unterSteiner 1955, p. 72) tenta di stabilire
un legame tra questa figura e l’inno delle donne di elide, affermando che l’“eroe” in que-
stione (lo studioso considera •.6 un caso genitivo da connettersi a *ı*, così da intende-
re “tempio dell’eroe”; cfr. unterSteiner 1942, p. 66 s. e unterSteiner 1955, p. 75 s., n.
32) è proprio narkáios, figlio di Dioniso, così che l’inno stesso sarebbe “un frammento”
di uno dei due cori istituiti dalle sedici donne (cfr. unterSteiner 1942, pp. 71 e 73).
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mandare. i cori per era e per Physkóa e il coro per Dioniso rappresente-
rebbero quindi delle attività cultuali connesse tra di loro, ma comunque
indipendenti, dal momento che, nel primo caso, il contesto è costituito
dai riti di passaggio pre-nuziali delle fanciulle, mentre l’inno per Dioniso
fa esplicito riferimento al Menadismo delle  2*w'"/, donne sposate che
si dedicano ad un culto in cui è evocata la fertilità connessa col dio e al
centro del loro status. La familiarità delle donne di elide con i culti eroi-
ci, del resto, è ulteriormente amplificata nel testo di Pausania (6, 23, 3)
dal riferimento al culto di Achille, del quale esisteva nel ginnasio di eli-
de una tomba vuota con funzione di oracolo ('"*Ù* [Ö ] )*u) A'
)*1"/), presso la quale, nel giorno della festa, le donne onoravano
l’eroe e si percuotevano il petto in segno di lutto (N  2*w'"/ N
I("w& >(( 1" 1,y @4&((6/ !.{0&* A/ 1&)* 'Ú '7-1"0%& *,-
)#,20&* Ã17*).
il legame tra corse di fanciulle, culto di Dioniso e culto eroico all’in-
terno dei compiti di un collegio femminile si ritrova anche in un altro
contesto, sempre in ambito peloponnesiaco: lo stesso Pausania (3, 13, 7-
8)46 riferisce infatti di gare di corsa femminili che si tenevano a Sparta,
istituite da undici donne dette Dionisiadi nell’ambito del culto di Dioniso
Kolonátas,47 accanto al cui tempio vi era un recinto sacro (1Ô)"*,/) de-
dicato ad un eroe anonimo che fu guida (E ")˘*) del dio a Sparta, intro-
ducendovi il suo culto. il Periegeta afferma che “a questo eroe, prima che
al dio, sacrificano le Dionisiadi e le Leucippidi,48 mentre indicono una
gara di corsa per le altre undici donne, che chiamano anch’esse Dionisia-
di;49 acquisirono questa pratica in seguito ad una prescrizione dell’oraco-
lo di Delfi” (1| !Ó •.z 1,81z -.Ú* ¢ 1| %"| %8,20&* N &,*20&!"/
'Ú N "2'&--!"/. 1Ï/ !Ó >((/ D*!"' =/ 'Ú Ã1Ï/ &,*20&-
!/ ¿*,)#,20&, 181&/ !.7),2 -.,1&%0&* : {* !.q* !Ó ,—16
030&* H(%"* A' "(3{*). il contesto illustrato mostra notevoli somi-
glianze con quello degli Heraia di olimpia: dei collegi femminili istitui-
46 cfr. MiLLer 20043, test. 159.
47 tale epiteto è connesso con la localizzazione del santuario sull’altura denominata
,(˘* (“collina”).
48 in numero di due, tali sacerdotesse traevano il nome dalle Leucippidi del mito, an-
date spose ai Dioscuri (su tale mito cfr. LArSon 1995, p. 64 ss.; cALAMe 1977, p. 323
ss.). L’analogia tra queste gare spartane e l’agone di olimpia per era risalta anche dal
punto di vista delle modalità del culto: le Leucippidi infatti tessevano ogni anno una tuni-
ca per Apollo ad Amicle, in un edificio denominato proprio &1˘* (“tunica”; cfr. Paus. 3,
16, 2), analogamente a quanto facevano per era le sedici donne di elide. 
49 cfr. anche Hesych., s.v. &,*20&Ì!"/ A* -.1t -.%*,&, N A* 1,w/
&,*20,&/ !.7),* : 6*&#7)"*&. Su questa gara di corsa e le sue analogie con quella
olimpica degli Heraia cfr. ScAnLon 2002, p. 133 ss.
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scono infatti gare di corsa per ragazze, ed onorano non solo divinità, ma
anche eroi. L’analogia tra la corsa femminile istituita dalle Dionisiadi e
dalle Leucippidi a Sparta e gli Heraia di olimpia coinvolge anche
l’aspetto del rito di passaggio, reso ulteriormente esplicito dal fatto che il
culto di Dioniso al quale l’agone spartano è connesso risulta spazialmen-
te contiguo a quello di Apollo Karnéios,50 che prevede a sua volta una
gara di corsa iniziatica per ragazzi;51 inoltre, il mito del ratto delle Leu-
cippidi,52 evocato dalla presenza delle sacerdotesse con lo stesso nome,
sembra adombrare il ratto preliminare alle nozze al quale le fanciulle ver-
ranno in seguito sottoposte, come era uso a Sparta.53 in virtù di tali ele-
menti, l’assenza di spiegazioni riguardo alla contrapposizione del colle-
gio sacerdotale delle Dionisiadi con le partecipanti alla gara di corsa - de-
signate da Pausania come “le altre undici Dionisiadi”- 54 non sembra
oscurare il significato dell’evento: i due gruppi, nell’ambito del rito di
passaggio, potevano infatti contrapporsi in base alla condizione di
gynáikes (donne sposate) da una parte, e di parthénoi (ragazze vergini)
dall’altra, evocando ancora una volta la contiguità tra Dioniso e era e la
complementarietà dei loro culti riguardo all’aspetto della fertilità e alle
nozze.55 corse di fanciulle a Sparta sono evocate, del resto, anche da una
50 il santuario di Apollo Karnéios sorge nelle immediate vicinanze di quello di Dio-
niso (cfr. Paus. 3, 13, 4).
51 Pausania (3, 13, 4-6) parla delle origini di questo culto, uno dei principali a Sparta.
nell’ambito della festa di Apollo Karnéios, la presenza degli Staphylodrómoi, “corridori
del grappolo”, ovvero maschi impegnati in una gara di corsa all’inseguimento di uno di
loro per la salvezza dello Stato (cfr. a riguardo ScAnLon 2002, pp. 82 e 150), potrebbe
rinviare alla corsa delle undici Dionisiadi, della quale rappresenterebbe il corrispettivo
maschile (cfr. ScAnLon 2002, p. 135). 
52 efficacemente rappresentato, tra l’altro, su una hydría attica a figure rosse (Lon-
don BM e224, attribuita al Pittore di Meidias; 420-410 a.c. ca.) in cui Peithó (la Persua-
sione) fugge, in presenza della forza con cui i Dioscuri afferrano e portano via le due fan-
ciulle; cfr. cALAMe 1977, p. 328 ss. 
53 cfr. ScAnLon 2002, p. 135 (le Leucippidi si pongono quindi come “natural over-
seers of the race of the maiden Dionysiades”). Sul ratto precedente alle nozze a Sparta
cfr. ad es. Plut. Lyc. 15, 4-7; l’antecedente mitico - la leggenda filo-laconica delle fanciul-
le spartane violentate nel tempio di Artemide Limnátis come causa della prima guerra
messenica - è narrato in Paus. 4, 4, 2-4 (che ne offre anche la versione filo-messenica,
con gli aristocratici messeni che, raccolti nel tempio di Artemide, riescono a sventare un
complotto spartano uccidendo il re di Sparta, téleklos, e i giovani che li avrebbero assas-
sinati); Strab. 8, 4, 9; 6, 3, 3; cfr. anche cALAMe 1985, p. 34 ss. (trad. it. di cALAMe 1977,
p. 254 ss.).
54 M. torelli (cfr. MuSti – toreLLi 1991, p. 208) considera il testo mutilo in questo
punto, ma tale supposizione appare ingiustificata.
55 come ha mostrato c. calame  (cfr. cALAMe 1977, p. 330 s.), i riti di passaggio
compiuti dalle Dionisiadi e dalle Leucippidi possono essere considerati preliminari ad
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glossa di esichio (" 2823, 1 Latte, A* .&9*/ !.7),/ -.%*6* A*
'"!),*&),56 e lo stesso lessicografo fa menzione delle Baccanti
danzatrici di Sparta (! 2600, 1, 8)&*& N A* -.1t 4,.1&!"/
'4&) e di un particolare epiteto di Dioniso connesso col fico (0.
2226.1, 2'1$/ ¡ &7*20,/),57 che sembra rivelare un aspetto den-
driforme del suo culto.58 tale caratteristica si ritrova anche nel culto di
era Argiva,59 dove rappresenta un elemento fondamentale: proprio que-
sto culto, come risulta dallo stesso Pausania (3, 13, 8), si celebrava a
Sparta su una collina (≠./ A-Ú 1| (73z *Ù/ @. "/),  in un tem-
pio poco distante da quello di Dioniso Kolonátas e a sua volta menziona-
to dal Periegeta insieme ad un santuario dedicato alla stessa dèa con l’ap-
pellativo di ’-".4"&.Û (“che tiene sopra le mani”, ovvero “protettri-
ce”), di cui si dice che “venne costruito in seguito ad un responso oraco-
lare, poiché l’eurota aveva inondato gran parte della loro terra” (≠./
!Ó N".Ù* ’-".4"&./ '1Ï )*1"* A-,&%$, 1,y Ã.91 -,(ˆ
1u/  u/ 03&0&* A-&'(8#,*1,/). L’esondazione del fiume è evocata an-
che da Strabone, che colloca il santuario di Dioniso a Limne (A*
Û)*&/, “nelle Paludi”), spiegando che “anticamente la parte suburbana
di Sparta era paludosa, e per questo la chiamavano Limne, e il santuario
di Dioniso era costruito su terreno umido; ora, invece, esso ha le fonda-
menta su un terreno asciutto” (Strab. 8, 5, 1 [363], 1Ù !Ó -(&Ù*
A()*#" 1Ù -.,01"&,*, 'Ú A'(,2* Ã1Ù )*/ 'Ú 1Ù 1,y
&,*80,2 N".Ù* A* )*&/ A3í  Õ .,y "$'Ù/ A18 4*", *y* !í  A-Ú
+$.,y 1* µ!.20&* C4"&).60 A Limne si trovava anche il santuario di Ar-
una iniziazione dionisiaca: ormai alle soglie dell’età adulta, le fanciulle, future spose,
possono accedere al culto di Dioniso.
56 Secondo P. chantraine (cfr. cHAntrAine 19992, s.v. !.Û,/), tale glossa non si può
connettere col sostantivo neutro !.Û,/ (“boschetto, macchia”), rimanendo pertanto priva
di spiegazione.
57 tale epiteto ci è tramandato anche da Sosibio (ap. Athen. 3, 78c).
58 cfr. MuSti – toreLLi 1991, p. 209.
59 cfr. a riguardo o’Brien 1993, p. 152 ss. L’elemento dendriforme nel culto di era
sembra espressamente richiamato nella costruzione del suo tempio ad olimpia, la cui pe-
ristasi doveva essere in origine interamente costituita da colonne in legno (cfr. MALLwitz
1972, p. 142, fig. 113: tale caratteristica è resa evidente dagli incassi di forma lunata visi-
bili sullo stilobate), poi sostituite da colonne in pietra. una delle due colonne dell’opisto-
domo del tempio di era a olimpia era di legno di quercia ancora al tempo di Pausania (5,
16, 1, A* !Ó 1| ¿-&0%,!7)z !.2Ù/ ¡ D1".,/ 1{* '&7*6* A01). cfr. anche Paus. 6, 24,
8, in cui, nell’ambito della descrizione degli edifici dell’agorá di elide, si parla di una
piccola costruzione con la forma di un tempio (*,y 04u)), non alta e priva di muri, il
cui tetto è sostenuto da colonne di quercia.
60 considerando la distribuzione e le denominazioni delle obái (divisioni territoriali)
spartane, M. torelli (cfr. MuSti – toreLLi 1991, p. 208) concilia la denominazione del san-
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temide orthía,61 una delle divinità maggiormente onorate a Sparta, alla
quale erano connessi riti di passaggio per fanciulle.62 tutte e tre queste di-
vinità – Dioniso, Artemide ed era – appaiono pertanto coinvolte nei riti di
passaggio femminili, sia a Sparta – dove il riferimento a Dioniso è ulte-
riormente esplicitato nella denominazione di “Dionisiadi” associata al
gruppo di undici ragazze che corrono –, sia in elide. Le stesse divinità,
come vedremo, si ritrovano anche nel mito delle Pretidi, che rappresenta-
no il modello delle ragazze “domate” e in seguito divenute donne con
l’accettazione delle nozze. Queste similitudini appaiono del resto facil-
mente spiegabili: gli agoni femminili di olimpia dedicati a era riprendono
infatti una tradizione rituale comune in diversi santuari, come ad esempio
nel culto di Artemide a Brauron, al quale essi si possono accostare sia per
la corsa delle fanciulle, sia per l’abbigliamento delle stesse, come appare
nella pittura vascolare,63 ma il loro legame con Artemide risiede già nelle
origini, poiché la prima vincitrice della corsa per era fu la niobide chlo-
ris, la cui stirpe venne annientata proprio da Apollo e da Artemide. un ul-
teriore elemento degno di attenzione è l’associazione di Dioniso con le
cariti nell’inno delle donne di elide, che rimanda sia alla festa femminile,
con il suo retroscena di evocazione dell’eros – le cariti accompagnano
tradizionalmente Afrodite, ma sono anche, secondo una tradizione mitica,
tuario di Dioniso presente in Strabone con quella fornita da Pausania: la ,(˘* si trovava
infatti nella zona sud-orientale della città, corrispondente alla divisione di Û)*&.
61 cfr. Paus. 3, 16, 7 (1Ù !Ó 46.,* 1Ù A-,*,)#7)"*,* &)*w,* ∆.%/ N".7*
A01&* @.1)&!,/, “la zona  denominata Limnáion è sacra ad Artemide orthía”); Strab.
8, 4, 9 [362], in cui si distingue il Limnáion di Sparta dalla località della Messenia deno-
minata Limne, dove si trovava l’importante santuario di Artemide Limnátis, teatro della
violenza subita ad opera dei Messeni dalle vergini spartane che celebravano Artemide
(cfr. supra, n. 53).
62 La connessione del culto di Artemide con quello di Dioniso a Sparta sembra atte-
stata, tra l’altro, da alcune figurine laconiche in bronzo raffiguranti giovani atlete con
nacchere in mano: le fanciulle, iniziate alle nozze attraverso i riti di passaggio che aveva-
no luogo presso il santuario di Artemide a Limne, venivano introdotte ai riti dionisiaci
una volta divenute gynáikes. un legame tra Artemide e Dioniso nell’ambito dei riti di
passaggio è attestato anche per l’Attica, e in particolare nei riti che avevano luogo a Brau-
ron: cfr. a riguardo iSLer-Kerényi 2002. 
63 Su tali raffigurazioni cfr. KAHiL 1965; KAHiL 1977, p. 97 s.; MiLLer 2004, p. 158
s. e fig. 241 s.; ScAnLon 2002, p. 139 ss. (secondo cui i riti di passaggio che avevano luo-
go presso il santuario di Artemide Brauronia non implicavano una corsa, bensì un inse-
guimento basato sul modello della caccia, che si rifà ai miti di fondazione di Brauron e
Munichion – altra località in cui si trovava un importante santuario di Artemide, dove so-
no stati rinvenuti vasi simili – e si inserisce coerentemente nello scenario selvaggio del
luogo evocando un mondo lontano dalla civilizzazione, e quindi il “domare” la fanciulla
in vista del ruolo sociale che essa acquisirà con le nozze).
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figlie di Dioniso e della stessa Afrodite –,64 sia al contesto in cui la festa
stessa si svolgeva: alle cariti, infatti, come illustra Pausania (6, 24, 6),
era dedicato un santuario nell’agorá di elide, nelle cui vicinanze sorge-
vano il teatro e il santuario di Dioniso.65
All’interno di questo scenario, le nozze e la fertilità sembrano costi-
tuire il motivo dominante, ulteriormente amplificato nella corsa delle
fanciulle che partecipano ai riti di passaggio attraverso il riferimento a
modelli ai quali conformarsi. ippodamia e Physkóa, in onore delle quali
si istituiscono dei cori, sono infatti due donne mortali elevate allo stato di
eroine grazie al privilegio divino di cui hanno goduto in vita e al pieno
adempimento della loro condizione di donne: la prima ha infatti sposato
Pelope, e istituisce gli agoni per ringraziare era; il suo sepolcro è oggetto
di culto, come la tomba di Pelope, che sorge presso un altare frequentato
da moltissimi stranieri.66 Physkóa, a sua volta, pur non condividendo con
la prima la condizione di donna sposata, si è comunque unita a un dio,
dal quale ha generato un figlio: entrambe, quindi, sono famose e oggetto
di culto per avere pienamente adempiuto, sebbene con modalità diverse,
alle funzioni tradizionalmente femminili, che dovevano essere esaltate
nei cori ad esse dedicati.67 il motivo della fertilità ritorna anche nell’inno
delle donne di elide, che, sebbene non dovesse essere intonato in occa-
sione degli Heraia, rimanda tuttavia anch’esso all’eros: Dioniso è infatti
invocato come “degno toro” e gli si chiede di imperversare “con piede
bovino” (1| ,z -,!Ú %86*), così che attraverso l’ipostasi animale il
64 nella Teogonia di esiodo (907-909) le cariti sono tre – i loro nomi sono Aglaia,
euphrosyne e thalia – e vengono considerate figlie di zeus e di eurinome. nei Poemi
omerici non si fa mai cenno al loro numero, ma esse appaiono connesse con Afrodite,
che assistono nel bagno e nella vestizione (cfr. ad es. Hom. Od. 8, 364-366 e Hymn.
aphr. 61-62; cfr. anche Hes. Op. 73-74, in cui Afrodite riveste Pandora di charis, mentre
le cariti la adornano di collane d’oro). Altre fonti (Serv. in aen. 1, 720; Diod. 5, 72, 5)
considerano le cariti figlie della stessa Afrodite e di Dioniso, oppure di Dioniso e coro-
nide (nonn. Dionys. 48, 555 ss.; 15, 91). Sul culto delle cariti cfr. BreitenBerGer 2007,
p. 105 ss. Sulla connessione tra le cariti e Dioniso nell’inno delle donne di elide cfr.
ScHLeSier 2002, p. 178 s. e n. 50.
65 Ad olimpia sorgeva un altare comune delle cariti e di Dioniso nei pressi del Pelo-
pion (cfr. Paus. 5, 14, 10 e Pind. Ol. 13, 18).
66 cfr. Pind. Ol. 1, 92-93, 18),* :)3-,(,* C46* -,(2+"*6-/11z -.Ï 6)|.
67 cfr. ScHLeSier 2002, p. 173. come ha evidenziato e. Stehle (cfr. SteHLe 1997, p.
105), partecipando ai cori in onore di era e Physkóa le parthénoi rappresentavano simbo-
licamente l’“alienazione dal loro corpo” - ovvero la disponibilità di questo al maschio che
ne prende possesso - come fase ineludibile e necessaria al loro passaggio alla condizione
di donne adulte: entrambi i miti mostrano quindi che le fanciulle non hanno alcun diritto
a resistere alla “violazione” di loro stesse da parte di una figura maschile.
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dio diviene simbolo di virilità,68 a sua volta strettamente connesso col ri-
ferimento alle nozze proprio del culto di era, divinità il cui epiteto ome-
rico, ,{-&/,69 si riferisce esplicitamente all’immaginario bovino. 
erA e iL Mito DeLLe PretiDi
A livello rituale, la presenza dell’elemento bovino nel culto di era isti-
tuisce un legame tra gli Heraia e gli agriania, feste connesse col mito del-
le Pretidi in quanto evocano l’inseguimento di donne “folli”, che abban-
donano le proprie case e le famiglie fuggendo in luoghi selvaggi,70 da par-
te di uomini che intendono ricondurle all’ordine, e il successivo ritorno al-
la stabilità attraverso l’accettazione della propria condizione. Gli agriania
sono attestati ad Argo,71 ma si ritrovano con lo stesso retroscena mitico e
rituale – presenza caratterizzante di donne-vacche all’interno di riti di ini-
ziazione – 72 anche altrove, ad esempio in Beozia, dove si evocava il mito
delle Miniadi, affine a quello delle Pretidi. i riti femminili previsti in tale
festività73 sembrano configurarsi come una controparte di analoghi riti di
iniziazione maschili in cui i giovani venivano assimilati a buoi o a tori,
con evidente riferimento alla virilità.74 La leggenda iniziatica delle Pretidi,
fanciulle in età da marito,75 ci è pervenuta in due versioni – la prima im-
68 Sui sottintesi sessuali nell’inno per Dioniso cfr. ScHLeSier 2002, p. 185 ss. Secon-
do S. Scullion (cfr. ScuLLion 2001, p. 213 ss.), il riferimento al “piede bovino” nell’inno
a Dioniso va interpretato – anche sullo sfondo delle Baccanti euripidee – all’insegna del
Menadismo e della danza estatica che lo caratterizza (p. 217: l’esperienza di Dioniso del-
le donne di elide è “less visual than kinetic”); cfr. anche ProvenzA 2010, p. 49 ss.
69 Su questo epiteto, frequentemente associato alla dèa in omero, cfr. in part.
o’Brien 1993, p. 134 ss., che mostra come l’elemento bovino sia proprio del culto di era
Argiva sin dall’età micenea. 
70 come si legge in Plutarco (Quaest. Rom. 112), gli agriania contemplavano
%Û0,& 'Ú '4"˜)1 di Menadi.
71 il legame tra i giochi femminili istituiti da ippodamia e le feste argive in onore di
era appare rafforzato dalla tradizione relativa al trasferimento delle ossa di ippodamia da
Midea a olimpia (cfr. Paus. 6, 20, 7), avvenuta in seguito all’allenza in funzione anti-
spartana dell’elide con Argo nel 420 a.c. (su tale episodio cfr. MccAuLey 1998).
72 un’analogia può essere rappresentata dalle fanciulle-orse nei riti in onore di Arte-
mide a Brauron.
73 Le fanciulle, sullo schema delle Pretidi, erano sottoposte ad un isolamento selvag-
gio dalla comunità, e venivano reintegrate in essa come donne pronte alle nozze in segui-
to ad una purificazione.
74 cfr. DowDen 20032, p. 114. nella festa degli anthesteria la moglie dell’arconte
veniva data in sposa al dio-toro Dioniso.
75 cfr. Bacchyl. ep. 11, 47-48, -.%"*p [Ö ] 524r (le figlie di Preto si recano al
tempio di era “con animo di vergini”). Sul mito delle Pretidi si vedano DowDen 20032, p.
96 ss.; cASADio 1994, p. 51 ss.; DorAti 2004; KowALziG 2007, p. 274 ss.
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prontata sull’azione punitrice di era, la seconda connessa con Dioniso –,76
che risultano sostanzialmente fuse in Apollodoro (2, 2, 26 = Acusilaus
FGrHist 2 F 28). L’immaginario bovino coinvolge tale mito sia nella ca-
ratterizzazione delle fanciulle, sia riguardo al culto di era, che diveniva
negli agriania il retroscena di cerimonie di iniziazione femminili in cui
si riprendevano i chorói istituiti da Preto, padre delle fanciulle, per rin-
graziare Artemide, che aveva placato l’ira di era. in entrambe le versioni
del mito ritorna il motivo delle nozze,77 adombrato, nel primo caso, nella
riparazione dell’offesa ad era, e nel secondo nell’unione del vate Melam-
po, che aveva purificato le figlie di Preto dall’ira di Dioniso, e del fratel-
lo Biante, che lo aveva aiutato, con due delle fanciulle. 
Secondo la tradizione mitica in cui la divinità punitrice è era, le Pretidi
deridono lo xóanon della dèa che si trovava a tirinto78 e vengono punite
con un vagare folle e con una crudele metamorfosi del loro aspetto di giova-
ni donne;79 nella seconda versione, le Pretidi sono purificate dal vate dioni-
siaco Melampo.80 Bacchilide, che tratta questo mito nell’epinicio 11,81 met-
te in evidenza che la punizione di era per l’oltraggio subito nel suo tempio
76 Questi due aspetti del mito sono già rintracciabili in due frammenti del Catalogo
delle Donne esiodeo (cfr. Hes. frr. 131 e 37 M.-w.). 
77 La verginità delle Pretidi, il rifiuto delle nozze e il successivo passaggio dalla sfera
di influenza di Artemide a quella di era, sullo sfondo della lyssa dionisiaca e della vita
selvaggia improntata all’attitudine delle Menadi, che allude ai riti di passaggio, sono l’og-
getto di approfondita analisi in SeAForD 1988. 
78 Dopo la caduta di tirinto in mano argiva (465-464 a.c., secondo la cronologia in
ForreSt 1960, p. 232), la statuetta venne portata ad Argo, dove era ancora visibile a Pau-
sania (cfr. Paus. 2, 17, 5; 8, 46, 3).
79 in Hes. fr. 131 M.-w. la punizione delle Pretidi consiste nella )4(,08*$ (“lussu-
ria”), che causò lo sfiorire della loro gioventù, e nel deturparsi della loro bellezza, poiché
esse furono colpite da scabbia ('*8,/), vitiligine (:(3ı/) e calvizie (5(61, !Ó '(Ï
'.$*). cfr. anche Aelian. Var. hist. 3, 42: le Pretidi, lascive ()4(,2/) per opera di
Afrodite, vagano nude in preda al loro male, che le rende fuori di sé ( 2)*Ú )&*7)"-
*& [Ö ] -.3,.,& ,“0& Õ-Ù 1u/ *70,2). Sul significato simbolico di questi mali cfr.
SAuzeAu 2005, p. 129 s.
80 cfr. Apollod. 2, 2, 28-29 (che contamina le due tradizioni); Hes. fr. 37, 13-14 M.-
w. Apollodoro (2, 2, 26) afferma che le Pretidi sono punite da Dioniso, adirato per il ri-
fiuto da esse opposto ai suoi riti; il mitografo attribuisce questo particolare ad esiodo, che
invece non ne riporta traccia. L’ira di Dioniso potrebbe essere stata invece menzionata
nella Melampodia (cfr. DowDen 20032, p. 270, n. 12).
81 Si vedano in part. 40-58 e 82-112; cfr. anche Pherekydes, fr. 114 FowLer (Fr-
GrHist 3 F 114). nella versione bacchilidea, la dèa era, oltraggiata nel proprio tempio
dalle fanciulle, che ritenevano il proprio padre più ricco di lei, le punisce  con la follia, in-
ducendole ad allontanarsi da tirinto e a vagare per i boschi. Preto invoca in seguito l’in-
tervento di Artemide, che intercede presso la dèa offesa ottenendo la guarigione delle fi-
glie.
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consiste nella persecuzione da parte di Lyssa, il demone della follia ben no-
to dalla proposopea dell’eracle di euripide. Le Pretidi vengono in seguito
liberate dai mali che era ha inflitto loro grazie all’intervento di Artemide,
invocata dal loro padre affinché le sottragga all’infelice delirio del demone
che le perseguita (102-103, 1'* !201*,&, 800/ / -.3.,*,/ A+-
  "w*): a questo scopo, Preto offre alla dèa sacrifici di “buoi che non han-
no conosciuto il giogo” (104-105, ,y/ >#2 /) - evidente metafora delle
figlie non ancora sposate - e l’istituzione di chorói femminili, attraverso i
quali le fanciulle stesse ringraziano Artemide (112, 4,.,ˆ/ µ01*
 2*&'{*).82 nella versione “dionisiaca”,83 invece, la purificazione delle
fanciulle è opera del vate Melampo,84 istitutore, secondo erodoto (2, 49),
dei riti catartici dionisiaci.85 Prima di intervenire, Melampo chiede a Preto
di concedergli la terza parte del suo regno come ricompensa, ma il re non
accetta, così che la follia delle sue figlie finisce per coinvolgere anche le al-
tre donne di Argo, che abbandonano le case, uccidono i figli e vagano in so-
litudine.86 Preto cede pertanto alle richieste di Melampo, che, dopo aver ri-
chiesto un terzo del regno anche per il fratello Biante, prende con sé i giova-
ni più forti, lanciandosi nell’inseguimento delle donne dai monti fino a Si-
cione, con grida di guerra e con una danza estatica ()"1í  :(( ),y '
1&*,/ A*%,2 4,."/). ifinoe, una delle Pretidi, muore durante tale inse-
guimento, al termine del quale le altre donne guariscono comunque dalla
82 cfr. a riguardo KowALziG 2007, p. 281 ss., che riferisce (p. 281, n. 32) del ritrova-
mento di un certo numero di tori in terracotta presso il sito del santuario peloponnesiaco
di Lousoi (in Acaia, come si desume da Bacchyl. ep. 11, 114, ma successivamente consi-
derato arcadico, come appare in Paus. 8, 18, 7), nel quale Artemide era onorata con l’epi-
clesi di J)Ô. in quanto Melampo aveva guarito proprio in quel luogo la follia delle
Pretidi (cfr. Schol. in Callim. Hymn. in Dian. (3), 236; Paus. 8, 18, 8). interessante è an-
che il ritrovamento presso il santuario di Artemide Heméra a Lousoi di offerte votive che
rimandano ad agoni musicali e atletici connessi a riti di passaggio sia femminili, sia ma-
schili (due statuette bronzee, in particolare, rappresentano due giovani nudi con una lira):
cfr. MitSoPouLoS-Leon 2009.
83 risultante, come mostra K. Dowden (cfr. DowDen 20032, p. 99 ss.), da una conta-
minazione tra le fonti, evidente in particolare in Apollodoro. Sulle intersezioni tra Arte-
mide e Dioniso nel mito delle Pretidi cfr. SeAForD 1988, p. 124 ss.
84 La prima testimonianza su Melampo è Hom. Od. 11, 291, in cui tale personaggio è
detto )Ì*1&/ :)˜)6*. Sulla sua presenza nel mito delle Pretidi cfr. viAn 1965.
85 cfr. anche Apollod. 2, 2, 27, )*1&/ _* 'Ú 1* !&Ï 3.)'6* 'Ú '%.){*
%".-"* -.{1,/ "Õ.$'9/.
86 Apollod. 2, 2, 28, 'Ú  Ï. ”1& 1Ï/ ,∞'/ :-,(&-,y0& 1,ˆ/ ∞!,2/
:-9((2,* -w!/ 'Ú "∞/ 1* A.$)* A3,16*. il coinvolgimento delle donne di Ar-
go nella follia delle figlie di Preto si riscontra anche in Apollod. 1, 9, 102; Herodot. 9, 34;
Diod. 4, 68; Paus. 2, 18, 4.
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follia (1w/ !Ó (,&-w/ 124,80&/ '%.){* 063.,*u0& 02*$), e
alla fine Melampo e Biante sposano le due fanciulle rimaste.87
entrambe le versioni del mito lasciano emergere la disumanizzazione
come terribile forma di punizione della hybris di queste fanciulle. La mole-
sta lascivia che consuma il fiore della loro giovinezza (Hes. fr. 132 M.-w.,
"µ*"' )4(,08*$/ 012 ".u/ 1."* ‡("0"* >*%,/), insieme ai detur-
panti mali fisici che le affliggono,88 rimandano alle più antiche connotazio-
ni di era come dèa della fertilità e della vegetazione,89 mentre nell’epinicio
11 di Bacchilide le Pretidi lanciano grida terribili (56, 0)".!(* 36*Ï*
N"w0&) e abbandonano la città e le sue vie (57-58, &.8*%&,* >012
(&-,y0& / 'Ú %",!)1,2/ : 2&/) per vagare in mezzo ai boschi, sul
monte (55-56, 3"y ,* !í  ƒ.,/ A/ 1*32((,*). Le fanciulle mostrano
quindi un atteggiamento “selvaggio” di rifiuto nei confronti delle regole
della società, che prelude all’isolamento: il loro distacco dalla condizione
umana, che attribuisce alle donne la cura della casa e dei figli, viene effica-
cemente rappresentato in un verso di virgilio (ecl. 6, 48, Proetides imple-
runt falsis mugitibus agros, “le Pretidi riempirono i campi di falsi muggi-
ti”)90 che sembra conciliare le due versioni,91 in quanto richiama sia l’im-
maginario bovino associato col culto di era Argiva, sia le connotazioni bo-
vine dello stesso Dioniso, evocate nell’inno delle donne di elide. inoltre,
considerando la parte finale del mito, che prevede il ritorno alla civiltà tra-
mite riti religiosi di ringraziamento - i chorói in onore di Artemide, che rie-
sce a placare l’ira di era - e, nella versione “dionisiaca”, le nozze delle fan-
ciulle stesse, possiamo affermare che la condizione iniziale delle Pretidi
rappresenta, come ha ben mostrato c. calame,92 la conseguenza del loro ri-
fiuto delle nozze, sfera di influenza di era alla quale preludono i riti di pas-
saggio presso i santuari di Artemide, che si trovavano in zone liminali, a
87 cfr. Apollod. 2, 2, 29. in Herodot. 9, 34 non compare alcun riferimento alle Preti-
di: Melampo interviene per guarire la follia delle donne di Argo, avanza le sue pretese sul
regno, che vengono in un primo tempo rigettate, causando un inasprimento dell’afflizione
delle donne, e poi accettate, con la conseguente guarigione delle stesse e la cessione di
metà del regno a Melampo, e di un ulteriore terzo a Biante.
88 cfr. supra, n. 79.
89 cfr. o’Brien 1993, p. 138 ss.
90 cfr. in proposito Schol. in Verg. ecl. 6, 48, se putantes vaccas in saltus
abirent…crederunt se boves factas…; Prob. ap. Serv., quos iuno in vaccas convertit insa-
nia compulsae crediderunt se boves esse et altos montes petierunt. Falsis mugitibus quia
transfiguratae erant. Su questi passi si veda DowDen 20032, p. 121 ss. Lo stretto legame
delle Pretidi con l’immaginario bovino traspare anche nel nome della loro madre, Sthené-
boia, che compare nel Catalogo delle Donne (cfr. Hes. fr. 129, 18 M.-w.).
91 cfr. a riguardo Stern 1965, p. 281 s.
92 cfr. cALAMe 1977, p. 241 ss.
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una certa distanza dal centro abitato. Alle nozze è legato comunque anche
Dioniso, non solo per il riferimento alle doppie nozze dei purificatori con
le fanciulle, ma anche per la fertilità alla quale egli stesso rimanda. La con-
nessione delle Pretidi con i riti femminili di passaggio, del resto, è sovente
evocata nell’iconografia: in un cratere siciliano databile al terzo quarto del
iv sec. a.c.,93 ad esempio, esse compaiono mentre siedono, esauste e scar-
migliate, in un santuario in cui si trovano anche una statua di Artemide e
una di era, e sono confortate da una sacerdotessa, quasi a voler significare,
con la rappresentazione dei due simulacri, il passaggio dalla condizione di
parthénoi a quella di gynáikes alla quale dovranno sottostare. Le fanciulle
sono rappresentate anche con Artemide e Dioniso, come si nota in una ne-
storís lucana94 in cui - sempre sullo sfondo di un santuario - una di loro ab-
braccia la statua di Artemide ai cui piedi è seduta, con un seno che fuorie-
sce dalle vesti discinte e i capelli scomposti, mentre al tempo stesso tiene
in mano un tirso. La rappresentazione di Dioniso che assiste alla purifica-
zione sembra sostituire, in un certo senso, quella di era, evocando anch’es-
sa le nozze finali come ripristino dell’ordine dopo la follia della fuga e
dell’isolamento, richiamata in queste raffigurazioni dalle vesti discinte. il
medesimo abbigliamento ha indotto L. Kahil95 a identificare come Pretidi
le due giovani raffigurate in un rilievo in avorio proveniente da taranto e
datato al 660 a.c. circa:96 la figura meglio conservata indossa un himátion
che copre solo le spalle e la base delle gambe, e tiene la mano sinistra pog-
giata sul petto, mentre l’altra indossa un peplo che scopre il petto ed è trat-
tenuto sulla spalla sinistra. L’abbigliamento discinto con cui vengono raffi-
gurate le Pretidi sembra richiamare la tenuta con cui le fanciulle gareggia-
vano negli agoni iniziatici di olimpia e di Sparta, raffigurato a sua volta in
diverse statuine di bronzo:97 al di là delle esigenze di praticità dettate dalla
circostanza, il chitone corto indossato dalle fanciulle nella corsa iniziatica,
che - come afferma Pausania - lasciava scoperte le gambe e la spalla destra
nuda fino al petto, sembra rievocare pertanto come antecedente della gara
stessa il mito delle Pretidi, che cercano di sottrarsi alle nozze, prerogativa
di era, fuggendo e isolandosi dalla civiltà, ma finiscono tuttavia per essere
93 cratere a calice proveniente da canicattini (Siracusa, Museo regionale 47038) e
attribuito al Gruppo di Lentini-Manfria (cfr. LiMC vii, s.v. ‘Proitides’, 5* =  ‘Melam-
pous’ 5).
94 napoli, Museo nazionale 82929 (H 1760), attribuita al Pittore di Brooklyn-Buda-
pest (cfr. LiMC vii, s.v. ‘Proitides’, 4* = ‘Melampous’ 4).
95 cfr. KAHiL 1994, col. 524.
96 new york, MMA 17, 190, 73 (cfr. LiMC vii, s.v. ‘Proitides’, 3*).
97 cfr. supra, n. 10.
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“domate” grazie all’intervento di Artemide - la divinità vergine e “selvag-
gia” nella quale sembrano rispecchiarsi - presso la stessa era. 
nel caso degli agoni di olimpia, inoltre, i chorói in onore di ippodamia
e di Physkóa sembrano sostituire quelli istituiti dalle Pretidi e dal loro padre
in onore di Artemide: al ringraziamento rituale delle Pretidi per la divinità
che ha consentito il ripristino dell’ordine turbato dall’oltraggio, si sostitui-
scono quindi nella vita reale delle giovani dei cori che pongono dinanzi a
loro, come esempi a cui ispirarsi, due donne mortali che hanno percorso in
maniera paradigmatica le tappe fondamentali dell’esistenza femminile, che
si concretizza nei compiti di sposa e di madre. in alternativa, nel mito delle
Pretidi, è Dioniso la divinità offesa che rende folli le fanciulle, inducendole
a fuggire verso un isolamento selvaggio, e che in seguito consente la loro
“purificazione” grazie a Melampo, istitutore dei suoi riti per il quale la con-
clusione del proprio compito coincide proprio con le nozze. il ripristino
dell’ordine avviene quindi con l’accettazione della propria condizione da
parte delle Pretidi: l’inno delle donne di elide per Dioniso, in cui il dio è in-
vocato insieme con le cariti, tradizionali accompagnatrici di Afrodite, sem-
bra richiamare anch’esso sullo sfondo le tappe fondamentali dell’esistenza
femminile, col passaggio dalla condizione di parthénoi a quella di gynáikes.
in quest’ultimo stato, l’eros, al quale rimanda l’invocazione di Dioniso co-
me “degno toro”,98 costituisce il presupposto della condizione di sposa e di
madre, ovvero dell’unico ruolo sociale concesso alla donna. 
concLuSioni
L’integrazione dei culti di era e di Dioniso negli Heraia mostra quin-
di l’importante valenza rituale degli agoni che vi si svolgevano, attraver-
so i quali la realtà del cambiamento e la nuova funzione sociale delle par-
tecipanti trovavano una imprescindibile legittimazione comunitaria. i
canti per era e Dioniso, nelle feste celebrate dalle donne in elide, inten-
devano veicolare un’idea di civilizzazione, di disciplina a cui devono sot-
toporsi le ragazze attraverso i riti di iniziazione, e assicurare continuità:
divenute donne tramite le nozze, esse acquisiscono anche un ruolo reli-
gioso, guidando a loro volta altre ragazze nei loro riti di passaggio e
istruendole nei culti eroici di ippodamia e di Physkóa, che devono ispira-
re le ragazze nella vita che stanno per intraprendere. Pur nella diversità
delle loro vite, queste due donne, divenute eroine, condividono infatti la
98 nella Lisistrata di Aristofane (217-218), ad esempio, la protagonista connota il ri-
fiuto dell’unione sessuale con  l’aggettivo :12.91$.
120 Antonietta Provenza
medesima sorte, in quanto rappresentano la piena realizzazione della
condizione femminile, e sono onorate e poste ad esempio dinanzi alle
fanciulle che stanno per divenire donne. i cori veicolano questi contenuti
e definiscono il percorso che spetta alle ragazze, introducendole con i va-
lori persuasivi del canto e del rito nella vita che le attende.
università di Palermo
antonietta.provenza@unipa.it
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